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NOCH IN DER ERSTEN NOVEMBERHÄLFTE des Jahres 1938 verfaßte Alfred Schechter 
einen Bericht darüber, was sich in der Nacht vom 9. auf den 10. November und 
am 10. November in Wien abgespielt hat, als in Deutschland, Österreich und 

im Reichsprotektorat Böhmen und Mähren Synagogen verbrannt, Wohnungen und Ge
schäftsräume jüdischer Mitbürger gestürmt und zerstört und mehr als 30000 jüdische 
Männer festgenommen und verschleppt wurden. Im einzelnen schildert er Verhaftungen 
und Mißhandlungen in verschiedenen Polizeigebäuden, die Plünderungen von Geschäf
ten sowie die Verwüstungen von Wohnungen und die Vertreibung ihrer Bewohner. Er 
berichtet über jüdische Mitbürger, die aus Verzweiflung über das ihnen Widerfahrene 
Selbstmord begangen haben. Er schließt seinen Text mit folgender Beobachtung: «Die 
Not ist deshalb jetzt so furchtbar gestiegen, weil die Zahl der ohne jede Subsistenzmittel 
Dastehenden vielleicht 60-70% der gesamten jüdischen Bevölkerung erreicht und die 
Speisungen in den ersten Tagen wegen Zertrümmerung der Räumlichkeiten und des 
Materials nicht mehr funktionieren konnten. Wie groß die Not ist, kann man daraus 
ersehen, dass trotz der Anwesenheit von Parteiformationen in der Kultusgemeinde und 
trotz der Angst der Leute lautes Jammern nicht unterdrückt werden kann.» 

Novemberpogrom 1938 
Alfred Schechters Text gehört zu den 356 Augenzeugenberichten über die Reichspogrom
nacht, die soeben veröffentlicht worden sind.1 Die Mehrzahl von ihnen ist von Opfern der 
Ereignisse verfaßt und in zeitlicher Nähe zu den Vorgängen niedergeschrieben worden. 
Ihr Umfang reicht von wenigen Zeilen bis zu mehrseitigen, mit Überschriften gegliederten 
Darstellungen. In manchen wird nur ein einziger Vorgang geschildert, während einige ei
nen Überblick über eine Stadt oder eine Region bieten und die Ereignisse in ihrem Ablauf 
beschreiben. Einige sind in einem präzisen protokollartigen Stil verfaß, während andere 
die Betroffenheit der Verfasser ausführlich wiedergeben. Der einzelne Bericht für sich ge
nommen und die gesamte Sammlung stellen eine einzigartige Quelle dar. Denn sie machen 
uns die Wahrnehmung von Zeitzeugen zugänglich, die nicht durch die spätere Entwicklung 
der Vernichtung der jüdischen Bevölkerung Europas durch das nationalsozialistische Re
gime beeinflußt ist. Sie beschreiben «die Katastrophe vor der Katastrophe». 
Gesammelt wurden diese Berichte in den Wochen unmittelbar nach der Reichspogrom
nacht im «Jewish Central Information Office» (JCIO) in Amsterdam, das Alfred Wiener 
zusammen mit David Cohen in den dreißiger Jahren gegründet hatte. Alfred Wiener, 
1885 in Potsdam geboren, hatte Arabistik studiert und während des Ersten Weltkrieges 
als Soldat gedient. Von 1919 an arbeitete er für den «Centralverein deutscher Staatsbür
gerjüdischen Glaubens» (CV). Schon 1925 war er der Überzeugung, daß die NSDAP für 
die Juden in Deutschland eine tödliche Bedrohung darstellt. Im Auftrag des CV doku
mentierte er deren antisemitische Aktivitäten. Nach der Machtergreifung 1933 floh er in 
die Niederlande und setzte diese Arbeit mit der Gründung des JCIO fort. 1939 flüchtete 
er nach London. Das Archiv und die Bibliothek des JCIO ging 1945 in die von ihm ge
gründete «Wiener Library» über. 
Diese Veröffentlichung ermöglicht neue Forschungsperspektiven über Planung, Ablauf 
und Akteure der Reichspogromnacht und über die Reaktionen der Bevölkerung auf die 
Vorgänge.2 So macht eine kurze Notiz über die Zerstörung von Geschäften im Berliner 
Konfektionsviertel deutlich, daß die Plünderungen geplante Aktionen waren: «Meine 
Firma im Konfektionsviertel in Berlin war bereits so weit in der Arisierung, dass der 
neue Eigentümer mit seinen Handwerkern anwesend war, als die ZerStörungskolonne 
erschien. Es war am Nachmittag des 10. November ...» Nikolaus Klein 

1 Ben Barków, Raphael Gross, Michael Lenarz, Hrsg., Novemberpogrom 1938. Die Augenzeugenbe
richte der Wiener Library, London. Frankfurt/M. 2008. 
2 Raphael Gross entwickelt solche Forschungsperspektiven in seinem Beitrag zur Vorstellung des Ban
des: Die Katastrophe vor der Katastrophe, in: FAŻ Bilder und Zeiten vom 8. November 2008, lf. 
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PASSION UND COMPASSION 
«Erinnerung» in der Neuen Politischen Theologie 

Erinnerung ist zugleich Kitt und Dynamit.1 Sie fügt einerseits 
Lebensgeschichten und Geschichte zusammen, verbindet Men
schen im Glauben und Leben, stiftet Gemeinschaft. Andererseits 
reißt sie Gruppen und Gemeinschaften auseinander, reißt Grä
ben auf und bedroht bisweilen das Zusammenleben mit denen, 
die biographisch, ethnisch, politisch oder religiös andere Erinne
rungen hegen und pflegen. Erinnerung bindet sich an Daten und 
Orte - die für die einen Verheißung und Triumph, für die anderen 
Leiden und Schmach markieren. Erinnerung bildet ein hochex
plosives Gemenge, mit dem sorgsam umzugehen ist. 
Für den jüdischen und christlichen Glauben ist Erinnerung von 
besonderer Bedeutung. Erinnerung stellt damit eine fundamenta
le theologische Angelegenheit dar. Eine grundlegende biblische 
Weisung für das jüdische Volk, seinen Glauben und sein Überle
ben, lautet: «Zachor: Erinnere Dich!» Und im Mittelpunkt der 
christlichen Eucharistie steht im Hochgebet die Anamnese. Sie 
spitzt sich zum Auftrag zu, den Jesus seinen Jüngerinnen und Jün
gern eingeschärft hat: «Tut dies zu meinem Gedächtnis». 

Gefährliche Erinnerung 

In der gegenwärtigen Theologie wird die Thematik des Erinnerns 
ebenso eingehend wie provokativ in der Neuen Politischen Theo
logie bedacht. Diese ist in der Aufbruchsituation der sechziger 
Jahre des 20. Jahrhunderts entstanden. Sie heißt «neu», weil sie 
sich von der uralten, staatstragenden politischen Theologie ab
setzt, die schon das alte Rom kannte und die bereits Augustinus 
aufs Korn genommen hat. Die Neue Politische Theologie ist 
nicht staatsfromm, sondern gesellschaftskritisch. Sie infiltriert die 
Theologie mit einem Verheißungs- und Veränderungsdenken. Jo
hann Baptist Metz gilt als der «Vater» dieser Theologie. Der Fun-. 
damentaltheologe, der 30 Jahre in Münster lehrte und von 1993 
bis 1998 eine Gastprofessur in Wien innehatte, veröffentlichte 
1968 seine vieldiskutierte «Theologie der Welt».2 Es ist eine Theo
logie des aggiornamento im Umfeld des Zweiten Vatikanischen 
Konzils. Im kritischen Anschluß an die Aufklärung nimmt sie die 
Welt als Geschichte wahr, deren Gestaltung der menschlich-ge
sellschaftlichen Praxis aufgegeben ist. Im endzeitlichen Horizont 
kann sie die neuzeitliche Zukunftsorientierung produktiv aufneh
men. Denn letztere gründet im biblischen Verheißungsglauben. 
Daraus ergeben sich die Umrisse einer prophetisch-kritischen 
Eschatologie, welche angesichts des noch verborgenen Neuen 
eine handlungsbezogene Theologie erfordert. Darin kommt ein 
«weltfähiger Glaube» (Johann Reikerstorfer) zum Zuge, bei dem 
das Verhältnis von Glaubensverständnis und gesellschaftlichem 
Handeln zum entscheidenden theologischen Problem wird. 
Die Politische Theologie, wie sie sich sprachmächtig in der «Theo
logie der Welt» zu Wort meldet, ist von einer dreifachen kritischen 
Absicht geleitet. Ihr geht es zunächst darum, die christliche Rede 
von Gott aus dem Raum des Privaten herauszuholen. Sie will also 
mit dem Vorurteil aufräumen, Religion sei Privatsache. Sie zielt 
sodann darauf, die endzeitliche Botschaft des Christentums unter 
den gegenwärtigen gesellschaftlichen Bedingungen zu formulie
ren und deren kritisch-befreiende Potenz in der Öffentlichkeit 
zur Sprache zu bringen. Ihr geht es zudem um ein neues Selbst
verständnis von Kirche als Institution der gesellschaftskritischen 
Freiheit des Glaubens, die ihre kritisch-kreative Aufgabe in der 
Gesellschaft und für sie wahrnimmt. 
Gegenüber dem Verdacht, daß er mit seiner politischen Theolo
gie den christlichen Glauben verdrehe und verkürze, indem er 

ihn verweltliche und entleere, ihn politisiere und horizontalisie-
re, unterstreicht Metz umgehend den theologischen Charakter 
der politischen Theologie. Diese frönt weder der Fortschritts
ideologie, noch stellt sie ein Weltverbesserungsprogramm dar. 
Sie ist vielmehr genuine Rede von Gott, die den Glauben ganz 
im Sinne der biblischen Tradition auslegt und ihn versteht als 
memoria. Entsprechend heißt es bereits in der «Diskussion zur 
politischen Theologien: «Christlicher Glaube ist hier also als 
jenes Verhalten verstanden, in dem der Mensch sich an ergan
gene Verheißungen und angesichts dieser Verheißungen gelebte 
Hoffnungen erinnert und sich an diese Erinnerungen lebensbe
stimmend bindet (...) Im Glauben vollziehen Christen die me
moria passionis, mortis et resurrectionis Jesu Christi; glaubend 
erinnern sie sich an das Testament seiner Liebe, in der die Herr
schaft Gottes unter uns Menschen gerade dadurch erschien, daß 
die Herrschaft zwischen den Menschen anfänglich niedergelegt 
wurde, daß Jesus sich selbst zu den <Unscheinbaren>, den Ausge
stoßenen und Unterdrückten bekannte und so diese kommende 
Herrschaft Gottes gerade als befreiende Macht einer vorbehalt
losen Liebe kundtat.»3 Die theologische Erinnerung an Jesu 
Person und Praxis, an seine Passion und Auferstehung wird da
bei dezidiert gegen das alltägliche Verständnis von Erinnerung 
abgegrenzt. 
Politisch-theologisch verstandene memoria meint genau das 
Gegenteil von Nostalgie, in der wir «alles Vergangene in einem 
verklärenden, traumfarbenen Licht sehen».4 Sie meint auch das 
Gegenteil einer Erinnerung, die das Vergangene festschreibt, 
versiegelt und besiegelt. Und sie meint schließlich das Gegenteil 
einer privaten Hinwendung zu vergangenem «Glück». Demge
genüber betont die Politische Theologie «jene gefährliche Erin
nerung, die unsere Gegenwart bedrängt und in Frage stellt, weil 
wir uns in ihr an unausgestandene Zukunft erinnern».5 Eine sol
che memoria ruft vergangene Schrecken wie vergangene Hoff
nungen ins Gedächtnis. Sie macht auf verdrängte Konflikte und 
unabgegoltene Hoffnungen aufmerksam. 
Die biblische Tradition des Exodus, der Propheten, des Jesus von 
Nazareth birgt ein gefährliches, ein subversives Gedächtnis der 
Menschheit, das die Banalität des Bestehenden unterwandert, 
unterbricht und aufbricht. Das Gedächtnis des Lebens, Leidens, 
des Todes und der Auferstehung Jesu bedeutet für eine auf Selbst
erhaltung und Selbstsicherung angelegte Gesellschaft und Kirche 
eine Herausforderung - eben eine gefährliche Erinnerung, wel
che den gesellschaftlichen und kirchlichen Institutionen ihr phan
tasieloses Funktionieren vor Augen führt. 

Leidensgedächtnis 

Für die Politische Theologie darf das Gedächtnis des Leidens 
Jesu nicht bloß gottesdienstlich angerufen und damit kultisch 
konserviert werden. Die christliche memoria stellt die Passion 
und die Auferweckung Jesu vielmehr in den Zusammenhang der 
Leidensgeschichte der Menschheit. Aus dem Gedächtnis des ver
gangenen Leidens erwächst Hoffnung auf Zukunft. Der christli
che Gottesgedanke ist ein praktischer und politischer Gedanke. 
Er zielt auf das solidarische Subjektseinkönnen aller ab, auf die 
Verheißung der Rettung aus den Finsternissen und Bedrohun
gen der menschlichen Leidensgeschichte. Den Glauben der Chri
sten bestimmt Metz folglich als «eine Praxis in Geschichte und 
Gesellschaft, die sich versteht als solidarische Hoffnung auf den 
Gott Jesu als den Gott der Lebenden und der Toten, der alle ins 

1 Vortrag an der Sommertagung «Hat Erinnerung Zukunft?» des Katho
lischen Akademikerverbandes Österreichs am 1. August 2008 in Tainach 
/Tinje. 
2 Johann Baptist Metz, Zur Theologie der Welt. Mainz u. München 1969. 

3 Helmut Peukert, Hrsg., Diskussion zur «politischen Theologie». Mainz 
1969,286. Hervorhebungen durch den Autor. 
4 Ebd., 287. 
5 Ebd. 
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Subjektsein vor sein Angesicht ruft».6 Der über das Gedächtnis 
des Leidens vermittelte Glaube an die Auferweckung durch den 
Gott der Lebenden und der Toten besagt dann: «Es gibt einen 
unabgegoltenen Sinn der Toten, der bereits Besiegten und Ver
gessenen.»7 

Das Leidensgedächtnis wird damit weder liturgisch stillgestellt 
noch christologisch enggeführt, sondern menschheitsgeschicht
lich erweitert. Dabei knüpft die Politische Theologie an die Phi
losophie der Kritischen Theorie der Frankfurter Schule an. Ins
besondere bezieht sie sich auf Walter Benjamin, jenen jüdischen 
Philosophen, Literaturtheoretiker und Geschichtsdenker, der 
sich 1940 auf der Flucht vor den Nazis das Leben genommen hat. 
Benjamin unterscheidet in seinen «Geschichtsphilosophischen 
Thesen» eine Siegergeschichte und eine Geschichte der Besieg
ten. Er fragt sich, ob es eine Zukunft für die Vergessenen und die 
Toten gibt, und er sieht eine Hoffnung für das Vergangene im Ein
gedenken. Benjamin schreibt in seinen «Thesen»: «Nur dem Ge
schichtsschreiber wohnt die Gabe bei, im Vergangenen den Fun
ken der Hoffnung anzufachen, der davon durchdrungen ist: auch 
die Toten werden vor dem Feind, wenn er siegt, nicht sicher sein.» 
(These 6) Er betrachtet es als Aufgabe des Geschichtsschreibers, 
die Geschichte gegen den Strich zu bürsten. Benjamin verstand 
sich als Materialist, der gleichzeitig vom jüdischen Messianismus 
beeinflußt war und die Theologie in den Dienst nehmen wollte. 
Das, worum es bei Benjamin geht, nennt Helmut Peukert treffend 
«anamnetische Solidarität». 
Die Politische Theologie sieht in der Rettung der Toten zualler
erst eine Tat Gottes. Für sie sind die memoria Jesu Christi und 
das Leidensgedächtnis immer zugleich memoria passionis, eine 
gefährliche und befreiende Erinnerung, welche den Zauberkreis 
des evolutionistischen Bewußtseins durchbricht und gegen die 
emanzipatorische Erfolgsgeschichte die Leidensgeschichte der 
Gescheiterten und Vernichteten wachruft. Die Hoffnung auf die 
Rettung der Toten konkretisiert sich für Metz in der Naherwar
tung, welche den Bann der evolutionistischen Zeitlosigkeit bricht 
und darin radikale Nachfolge erst lebbar macht. 
In Benjamins «Thesen» findet sich auch der Satz: «Es ist niemals 
ein Dokument der Kultur, ohne zugleich ein solches der Barbarei 
zu sein.» (These 7) In diesem Satz tritt ein Verständnis von Kultur 
zutage, das der heutigen Kulturwissenschaft widerspricht. In den 
Kulturwissenschaften war in den letzten Jahren ausgesprochen 
viel vom Gedächtnis die Rede. Der Ägyptologe Jan Assmann hat 
eine richtungweisende Arbeit über «Das kulturelle Gedächtnis» 
veröffentlicht. Darin unterscheidet er zwischen zwei Formen 
kollektiver Erinnerung, dem kommunikativen und dem kultu
rellen Gedächtnis. Das kommunikative Gedächtnis bezeichnet 
das, was einer Generation an konkreter Geschichte gegenwärtig 
ist. Es sind «Erinnerungen, die der Mensch mit seinen Zeitge
nossen teilt. (...) Wenn die Träger, die es verkörpern, gestorben 
sind, weicht es einem neuen Gedächtnis.»8 Das kommunikative 
Gedächtnis umspannt damit etwa drei bis vier Generationen. 
Es ist alltagsnah, informell und erfahrungsbezogen; es macht die 
Menschen, welche es teilen, zu «Zeitzeugen einer Erinnerungs
gemeinschaft».9 

Das kulturelle Gedächtnis einer Gruppe oder eines Volkes reicht 
demgegenüber weiter und ist auch anders strukturiert. Es ant
wortet nämlich auf die Frage: Was dürfen wir auf keinen Fall 
vergessen? Das kulturelle Gedächtnis ist laut Assmann iden
titätskonkret und rekonstruktiv. Es begründet und erhält die 
Identität einer Gruppe. Es stiftet Gemeinschaft, indem es eine 
gemeinsame Geschichte vermittelt. Es heftet sich an bestimmte 
Erinnerungsfiguren der normativen Vergangenheit, welche von 
speziellen Trägern festgehalten, überliefert und vergegenwärtigt 

werden. Eine Vergegenwärtigung geschieht häufig in Form der 
Erzählung der kollektiven Urgeschichte und findet insbesondere 
im Ritus sowie im Fest statt. 
Das Leidensgedächtnis der Politischen Theologie darf nicht mit 
dem kulturellen Gedächtnis der Kulturwissenschaften verwech
selt werden. Letzteres ist ein kulturelles Konstrukt, dem es nicht 
darauf ankommt, ob das, was erinnert wird, wirklich passiert ist. 
Hauptsache, der Mythos lebt, wird erinnert, erzählt und gefeiert. 
Ob wirklich oder fiktiv, Hauptsache das kulturelle Gedächtnis 
wirkt, stiftet Identität und Kontinuität, liefert kollektiven Kitt, 
hält die Gruppe oder Gesellschaft zusammen. Auch die Politi
sche Theologie stellt die Frage: Was dürfen wir auf keinen Fall 
vergessen? Aber nicht als Frage nach dem verbindenden und 
verbindlichen Mythos, sondern als Frage nach der Wahrheit und 
Wirklichkeit, als Frage nach denen, die wirklich gelitten haben, 
verachtet, verfolgt, gequält und ermordet wurden - und als Frage 
nach Gott. Die Identitätskonstruktionen der Kulturwissenschaf
ten konfrontiert die Politische Theologie mit einer Erinnerung, 
die weniger Identität stiftet als unterbricht, weniger Kontinuität 
konstruiert als in Frage stellt und subversiv unterwandert. 

Anamnetische Kultur 

Der Blick Walter Benjamins und der Blick der Politischen Theo
logie richten sich anamnetisch auf die der Kultur innewohnen
de Barbarei und auf deren Opfer. Er richtet sich bei Metz ganz 
besonders auf jene anamnetische Kultur, der das Christentum 
entstammt, in der es wurzelt, die es indessen verdrängt, verges
sen und der Vernichtung preisgegeben hat. Er richtet sich auf das 
Judentum mitsamt seiner Leidensgeschichte und Erinnerungs
kultur. Beide hat der frühere israelische Staatspräsident, Ezer 
Weizmann, auf den Punkt gebracht. In einer Rede, die er 1996 
vor dem Deutschen Bundestag gehalten hat, formuliert er auf 
beeindruckend biblische Weise: «Ich war ein Sklave in Ägypten 
und empfing die Thora am Berge Sinai, und zusammen mit Jo-
sua und Elijah überschritt ich den Jordan. Mit König David zog 
ich in Jerusalem ein, und mit Zedekiah wurde ich von dort ins 
Exil geführt. Ich habe Jerusalem an den Wassern zu Babel nicht 
vergessen, und als der Herr Zion heimführte, war ich unter den 
Träumenden, die Jerusalems Mauern errichteten. Ich habe gegen 
die Römer gekämpft und bin aus Spanien vertrieben worden, ich 
wurde auf den Scheiterhaufen in Magenza, in Mainz, geschleppt 
und habe Thora im Jemen studiert. Ich habe meine Familie in 
Kishinev verloren und bin in Treblinka verbrannt worden.»10 

Für Metz ist «Auschwitz» jener Ortsname, in dem die Katastro
phengeschichte des 20. Jahrhunderts kulminiert. Auschwitz ist 
für ihn nicht nur der Ort des Grauens, «nicht nur die Apotheose 
des Bösen ... und nicht nur das Schweigen Gottes. Unbegreiflich, 
manchmal noch irritierender ist das Schweigen der Menschen: 
das Schweigen derer die zugeschaut oder weggeschaut und da
durch dieses Volk in seiner Todesnot einer unsagbaren Einsam
keit ausgeliefert haben.»11 

Auschwitz steht am Ende einer unseligen christlichen Tradition 
der Enteignung und Verdrängung der Gottesgeschichte mit sei
nem jüdischen Volk. Seit der frühen Kirche ist diese Geschichte im 
Zuge einer missionstheologisch und -strategisch forcierten Hel-
lenisierung immer mehr in den Hintergrund getreten, vergessen 
und verdrängt worden. In der christlichen Überlieferung haben 
sich die falsche, verzerrte Erinnerung an den entjudaisierten Chri
stus sowie ein judenfreies Christentum breitgemacht, welches die 
Erinnerungsgemeinschaft Kirche willkürlich von ihren jüdischen 
Wurzeln abschneidet. Durch das Vergessen und Verdrängen der 
für die christlichen Wahrheits- und kirchlichen Machtansprüche 
gefährlichen Erinnerung an die jüdischen Wurzeln wurde die Lei
densgeschichte des jüdischen Volkes nicht nur fortgesetzt; es hat 

6 Johann Baptist Metz, Glaube in Geschichte und Gesellschaft. Studien zu 
einer praktischen Fundamentaltheologie. Mainz 1977,70. 
7 Ebd., 99. 
8 Jan Assmann, Das kulturelle Gedächtnis. Schrift, Erinnerung und politi
sche Identität in frühen Hochkulturen. München 1992,50. 
9 Ebd., 56. 

10 Zit. nach Gerhard Lohfink, Braucht Gott die Kirche? Freiburg 1998, 
292. 
11 Johann Baptist Metz, Jenseits bürgerlicher Religion. Reden über die Zu
kunft des Christentums. Mainz u. München 1980,29. 
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sich eine christliche Judenfeindschaft entwickelt. Der christlich
kirchliche Antijudaismus ist später ethnisch, nationalistisch und 
rassistisch verbrämt worden und hat sich im rassistischen Anti
judaismus bis zur «Endlösung» von Auschwitz radikalisiert. Zur 
anamnetischen Kultur und Praxis der Christen gehört darum die 
Erinnerung an diese Schuldgeschichte, die Wahrnehmung, An
erkennung, das Eingeständnis und das Bekenntnis der eigenen 
Schuld. Sie umfaßt die der Verdrängung der Erinnerung an den 
jüdischen Wurzelgrund, an die Ausmerzung des jüdischen Erbes 
des Christentums und die Mitschuld an der in der Shoah indu
striell betriebenen Ausrottung des jüdischen Volkes. Das aus der 
Erinnerung an die kollektive Schuldgeschichte geborene Schuld
bekenntnis verlangt von den Christinnen und Christen zugleich 
ein «Bekenntnis zu Jesus, dem Juden» (Friedrich-Wilhelm Mar-
quardt). Es beinhaltet die Solidarität mit dem jüdischen Volk, das 
von den Anfängen bis nach Auschwitz «der Welt ein Gedächtnis 
(zu) geben» vermag (Christoph Münz). 
Metz klagt zum einen die unbedingt zu erinnernde Leidensge
schichte der Juden und die um keinen Preis zu verdrängende 
und zu vergessende Schuldgeschichte der Christen ein, die un
auslöschlich mit dem Namen «Auschwitz» verbunden sind. Po
litische Theologie begreift und entfaltet sich im Angesicht von 
Auschwitz. Sie erkennt in dieser Katastrophe das Ende aller 
subjektlosen Gottesrede und jeder wohlfeilen und abgehobenen 
Rede von Versöhnung. Politische Theologie vermag und fordert, 
«keine Theologie mehr zu treiben, die so angelegt ist, daß sie von 
Auschwitz unberührt bleibt».12 Nach Auschwitz hat Theologie 
Metz zufolge die Theodizeefrage, also die Frage nach der Recht
fertigung Gottes, als Frage nach der Rettung der ungerecht Lei
denden zu stellen. Angesichts des unvergleichlichen Schreckens 
von Auschwitz artikuliert sie zugleich ein Leiden an Gott. 
Mit der jüdischen Dichterin Nelly Sachs nennt Metz Israel eine 
«Landschaft aus Schreien», eine eschatologische «Erinnerungs
und Erwartungslandschaft».13 In ihrer Leidensgeschichte haben 
die Israeliten nach Gott geschrien; die Passion Jesu endet mit 
seinem Schrei am Kreuz, dem Schrei des Gottverlassenen, der 
Gott nie verlassen hat. Das «Geschrei der jüdischen Opfer»14 in 
Auschwitz ist für Metz Erschrecken und Entsetzen und ein Hinweis 
darauf, wie Christen nach Auschwitz noch beten können. Darum 
gilt es für ihn, den Schrei nach Gott theologisch reflektierend zu 
schützen und ihm ein Gedächtnis zu geben. Metz nennt Auschwitz 
ein Zeit-Zeichen und Ultimatum. Er sagt, die «anamnetische Kul
tur ist eine Mitgift des jüdischen Geistes. Und sie fehlt uns weithin, 
hierzulande und überhaupt in Europa, seit in Auschwitz dieser jü
dische Geist endgültig ausgelöscht werden sollte.»15 An Auschwitz 
kommt die christliche Theologie nicht mehr vorbei; darüber hin
aus kommt sie nur noch mit den Opfern von Auschwitz. 
Erinnerung bietet sich heute geradezu als ein Mega-Thema dar. 
Doch ungeachtet des gegenwärtigen Erinnerungsbooms und der 
grassierenden Gedächtnisindustrie nimmt die Politische Theolo
gie einen um sich greifenden Erinnerungsverlust, eine kulturelle 
Amnesie wahr. Letztere mag in heroischen, nostalgischen, natio
nalen oder privaten Erinnerungen schwelgen, sie will jedenfalls 
Auschwitz ad acta legen, für erledigt erklären, vergeben und 
vergessen. Dagegen macht sich die Politische Theologie für eine 
anamnetische Kultur stark; und sie ficht für eine anamnetische 
Vernunft, für welche Erinnerung zuallererst im Eingedenken 
fremden Leids besteht. Der dem Monotheismus unaufgebbar 
eingeschriebene Universalismus artikuliert sich Metz zufolge 
vor allem in einer aus der Erinnerung an das Leiden geborenen 
universalen Verantwortung. Denn «fremdes Leid zur Sprache zu 
bringen, ist Voraussetzung aller universalistischen Ansprüche».16 

12 Ebd., 42. 
13 Johann Baptist Metz, Memoria passionis. Ein provozierendes Gedächt
nis in pluralistischer Gesellschaft. In Zusammenarbeit mit Johann Reiker
storfer. Freiburg-Basel-Wien 2006,9. 
14 Ebd., 37. 
15 Ebd., 42. 
16 Johann Baptist Metz, Zum Begriff der neuen Politischen Theologie. 
1967-1997. Mainz 1997,158. 

Diesen leidempfindlichen, vom «Leidensapriori» geleiteten Uni
versalismus hat die Theologie gegenüber dem aufklärerischen 
Idealismus wie gegenüber dem postmodernen Relativismus zur 
Geltung zu bringen. Die Politische Theologie tut dies mit ihrem 
Eintreten für eine anamnetische Kultur, die zugleich eine Kultur 
der Anerkennung der Anderen in ihrem Anderssein sein will. 

Compassion 

In Metzens Buch «Memoria passionis» finden sich markante 
Überlegungen zur Compassion. Diese hat vom Wort her mit Lei
den, genauer mit Mit-Leiden zu tun. Metz wählt indes den spani
schen Ausdruck, um sich mit diesem fremdsprachigen Wort vom 
allzu gefühlsduseligen Mitleid abzugrenzen. Er sagt: «Nun gibt es 
in der deutschen Sprache kein Wort, das diese elementare Leid
empfindlichkeit - und die Tatsache, dass Jesu erster Blick dem 
fremden Leid gilt - unmissverständlich zum Ausdruck bringt.»17 

Compassion soll den Blick auf das Leiden der Anderen lenken, 
soll zum Blickwechsel bewegen, zu dem die biblischen Traditio
nen immer wieder einladen. Compassion soll dazu animieren, 
«uns selbst auch mit den Augen der Anderen, vorweg der lei
denden und bedrohten Anderen anzuschauen und einzuschätzen 
und diesem Blick wenigstens um ein Geringes länger standzu
halten, als es die spontanen Reflexe unserer Selbstbehauptung 
erlauben.»18 Die ausschließliche Befassung mit dem eigenen, sei 
es persönlichen, sei es kollektiven Leiden, macht blind für das 
Leiden der Anderen. Die Konzentration auf die eigene Passion 
kann gerade auch die einstigen Opfer verhärten, sie in ihrem Op
ferstatus festzurren und zur rücksichtslosen Selbstbehauptung 
verleiten. Compassion hat primär das fremde Leiden im Blick. 
Darin ist die für die eigenen Ansprüche gefährliche Erinnerung 
an das Leiden auf der anderen Seite in Worte gefaßt. Sie blitzt auf, 
wenn wir uns selbst in die Situation der Anderen versetzen, mit 
den Augen der Anderen wahrnehmen, in den Schuhen der Ande
ren zu gehen versuchen. Compassion ist insofern eine höchst bri
sante und folgenreiche persönliche wie politische Angelegenheit. 
Sie ist einerseits Konsequenz der memoria passionis; andererseits 
ist sie selbst Ausdruck, Gestalt und Praxis der Leidenserinnerung, 
anamnetischer Solidarität und Kultur. 
Mit der Compassion will Metz zugleich ein «Weltprogramm 
des Christentums im Pluralismus der Religionen und Kulturen» 
skizzieren. Dieses Programm verortet die Theologie in der Öf
fentlichkeit des Globalisierungszeitalters. Es macht sich darin 
für einen leidempfindlichen Monotheismus stark, einen aus dem 
biblischen Gottesgedächtnis gespeisten Universalismus der Got
tesrede. Solche Gottesrede geht alle Menschen an und ist für alle 
bedeutsam. Ein solcher Monotheismus ist sowohl antitotalitär als 
auch pluralismusfähig. Compassion will Metz als teilnehmende 
und tätige Mitleidenschaft verstehen, welche das «Ich» moralisch
politisch beansprucht. Sie gilt eben nicht nur für den privaten Be
reich, sondern auch für das öffentliche Leben. Die Mystik der 
Compassion stellt eine «durch die Begegnung mit den leidenden 
Anderen <geerdete> Mystik»19 dar. Sie sucht die himmelschreien
den Leidenserfahrungen der Verzweiflung und dem Vergessen zu 
entreißen und will zu einer neuen Praxis ermutigen. 
Im Geist der Compassion als typisch biblischer Mitgift Europas 
liegt «die Wurzel zum Widerstand gegen die Selbstprivatisierung 
des Christentums in unseren pluralistischen Verhältnissen».20 

Dieser Geist kann, indem er elementare Verfeindungszwänge 
durchbricht, zu einer neuen Friedenspolitik inspirieren und mo
tivieren. Er kann zu einer neuen Politik der Anerkennung der 
Anderen anstiften, die in der Zuwendung zu den ausgegrenzten 
Anderen von asymmetrischen Anerkennungsverhältnissen aus
geht und «die Gewalt dieser Logik» der «Markt-, der Tausch- und 
Konkurrenzverhältnisse»21 bricht. 

17 Ebd., 166. 
's Ebd. 
'9 Ebd., 167. 
20 Ebd., 168. 
21 Ebd., 170. 
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Aus der Sicht jener politischen Theologen, die nicht nur die er
ste Generation der Kritischen Theorie der Frankfurter Schule 
aufnehmen, sondern auch Jürgen Habermas' kommunikative 
Handlungstheorie theologisch rezipieren, ist die von Metz immer 
wieder betonte Asymmetrie bedenklich. Meines Erachtens ver
langt auch und gerade die Compassion eine Wechselseitigkeit, 
nämlich eine Reziprozität sowohl des Blickwechsels als auch des 
Positionswechsels und zugleich der Anerkennung. Metz tut dies 
gerne als Marktlogik und Tauschrationalität ab. Allerdings gibt 
es weder Anerkennung noch Entfeindung ohne gegenseitig zuge
standene und eingenommene Reziprozität. Gerade Entfeindung 
entsteht im wechselseitigen Bemühen um Verstehen der jeweils 
Anderen und der schrittweisen Verständigung miteinander. Daß 
die Compassion wechselseitig sein muß, um die Augen für die 
Anliegen, Ängste und Ansprüche der Anderen zu öffnen, läßt 
sich am fehlenden Eingedenken des Leids der Anderen belegen, 
das sich zu kriegerischen Konflikten auswächst: zum Beispiel im 
Nahen Osten, im Balkan oder in Darfur. 
Metz beansprucht die Wechselseitigkeit, die er theoretisch de
nunziert, selbst. Dies machen folgende Fragen deutlich: «Was z.B. 
wäre im ehemaligen Jugoslawien geschehen, wenn die dortigen 
Völker - ob christlich oder muslimisch - nach diesem Imperativ 
der Compassion gehandelt hätten? Wenn sie sich also in ihren 
ethnischen Konflikten nicht nur der eigenen Leiden, sondern 
auch der Leiden der Anderen, der Leiden ihrer bisherigen Feinde 
erinnert hätten? Was wäre mit den Bürgerkriegen in den ande
ren Gegenden Europas, wenn Christen nicht immer wieder diese 
Compassion verraten hätten?»22 

Wenn, wie Metz zu Recht ausführt, «der Geist der Compassion 
auch den Satz von der elementaren Gleichheit aller Menschen»23 

beansprucht, dann kommt in ihm zugleich der Geist der elemen
taren Symmetrie der menschlichen Beziehungen zum Zuge. Aus 
dem Geist der Compassion entsteht eine neue Gedächtnispoli
tik, welche sich gegen die moralisch erblindete Realpolitik richtet 

und zum Widerstand gegen das mitleidslose Vergessen der Opfer 
aufruft. Meines Erachtens ist für eine neue Gedächtnispolitik, die 
nicht nur auf dem eigenen Gedächtnis aufbaut, dieses bewahrt 
und durchsetzt, die Einbeziehung der Perspektiven der Anderen 
unverzichtbar. Dazu gehören der wechselseitige Austausch über 
die eigenen Erinnerungen und die der Anderen, des Weiteren das 
Bemühen um ein Verstehen der Anderen und um Verständigung 
mit ihnen. 
Metz plädiert ferner für eine Ökumene der Compassion. Sie 
erscheint ihm als Aufgabe einer indirekten Ökumene der Reli
gionen im gemeinsamen Widerstand gegen die Ursachen unge
rechten Leidens in der Welt, gegen Rassismus sowie ethnisch-re
ligiösen Nationalismus, gegen Fremdenfeindlichkeit und gegen 
eine von der Ökonomie dominierte Globalisierung. Auch eine 
Ökumene der Compassion kommt meines Erachtens nicht ohne 
Verständigung aus. In ihr geht es zunächst um Verständnis für die 
jeweils Anderen. Weiter müssen Möglichkeiten und Grenzen der 
Verständigung kommunikativ ausgelotet werden. Und schließlich 
gilt es praktisch zu erproben, ob und inwieweit aus dem Gottes
gedächtnis heraus eine Gottesverständigung erzielt werden kann. 
Die Compassion wird zudem zum «Reformprogramm der Kirche 
ex memoria passionis».24 Jene wird angerufen gegen die kirchli
che Selbstprivatisierung in pluralistischer Öffentlichkeit sowohl 
in ihrer fundamentalistischen Version der exklusiven «kleinen 
Herde» von Gleichgesinnten als auch in ihrer liberalen Variante 
der bürgerlichen Service- und privatisierten Dienstleistungskir
che. In der Compassion anerkennt die Kirche die Autorität der 
Leidenden. Zugleich bewahrt sie darin einen Vorrat an lebens
wichtigen und überlebenswichtigen Erinnerungen und Einsich
ten, welche die Glaubensgemeinschaft zur Gesellschaftskritik 
befähigen und sie zur «öffentlichen Selbstkritik»25 einladen und 
anleiten. Edmund Arens, Luzern 

22 Ebd., 169. 

23 Ebd., 170. 
24Vgl.ebd.,185ff. 
25 Ebd., 189. 

Wort Gottes, Schrift, Verkündigung 
Zur 12. Ordentlichen Römischen Bischofssynode (Erster Teil) 

Mit der Veröffentlichung des «Arbeitsdokumentes» (Instrumen
tum laboris) am 12. Juni 2008 wurde die Vorbereitungsphase für 
die 12. Ordentliche Römische Bischofssynode (5 bis 26. Oktober 
2008) beendet.1 Bei der Vorstellung des Textes vor der interna
tionalen Presse begründete der Sekretär der Bischofssynode, 
Erzbischof Nikola Eterovic, die für viele Beobachter überra
schende Überfülle von Zitaten aus amtlichen Äußerungen und 
aus theologischen Publikationen von Papst Benedikt XVI. mit 
dem Hinweis, der Papst sei nicht nur Bischof von Rom und Präsi
dent der Bischofssynode, sondern er hätte als Privatperson durch 
seine wissenschaftliche Kommentierung der Dogmatischen Kon
stitution des Zweiten Vatikanischen Konzils Dei Verbum und 
durch sein Buch «Jesus von Nazareth» zu den auf der Synode 
zu behandelnden Fragen maßgebliche Beiträge geleistet. Mit 
diesem Entlastungsversuch verstärkte er die Befürchtung, die 
Synode würde die Freiheit der Diskussion nur eingeschränkt 
wahrnehmen können, denn schon im Instrumentum laboris ist die 
Unterscheidung zwischen amtlichen und privaten Äußerungen 
von Benedikt XVI. nicht durchgehalten. Diese Sorge versuchte 
noch während der Pressekonferenz sein engster Mitarbeiter, der 
stellvertretende Sekretär der Bischofssynode, Mons. Fortunato 

1 Bischofssynode. XII. Ordentliche Generalversammlung. Das Wort Gottes 
im Leben und in der Sendung der Kirche. Instrumentum laboris. Datiert 
vom 11. Mai 2008, veröffentlicht am 12. Juni 2008. Erhältlich beim Presse
amt des Vatikans «www.vatican.va». Im Folgenden wird das Instrumentum 
laboris zitiert unter Angabe der Abschnittsnummer, wie sie die italienische 
Ausgabe verwendet. 

Frezza, auszuräumen. Er ergänzte die Erläuterungen von Erzbi
schof Nikola Eterovic mit einem ausführlichen Hinweis auf den 
grundlegenden Rahmen der kommenden Synodendebatte, in
dem er darlegte, von den Mitgliedern der Bischofssynode werde 
«ein langer Atem» erwartet. Das Thema der Synode «Das Wort 
Gottes im Leben und in der Sendung der Kirche» habe eine be
deutsame Herkunftsgeschichte, verweise es doch auf die Dogma
tische Konstitution über die Offenbarung Dei Verbum und damit 
auf einen der grundlegenden Beschlüsse des Zweiten Vatikani
schen Konzils. Im einzelnen beschrieb er die im Instrumentum 
laboris angewandte Verfahrensweise als «eine Durcharbeitung» 
von Dei Verbum, welche auf «der Erfahrung, der Verarbeitung 
und der theologischen Reflexion sowie der pastoralen Praxis der 
Kirche während der zweiten Hälfte des 20. Jahrhunderts und der 
ersten Jahre des 21. Jahrhunderts ruht». Mit dieser Methode sei 
ausdrücklich eine Kontinuität der Synode mit dem Zweiten Vati
kanischen Konzil intendiert. Vielfach geäußerte Befürchtungen, 
die Synode würde einen Rückschritt mit sich bringen, seien damit 
gegenstandslos. 
Mons. Fortunato Frezzas Hinweis auf die grundlegende Bedeu
tung von Dei Verbum für das Instrumentum laboris zeigt sich 
schon im Aufbau des Textes. Auch wenn dieser sich dabei an die 
Gliederung des Themas hält, wie es im «Konsultationsdokument» 
(Lineamenta) von April 2007 vorliegt2, so ist nun im Instrumentum 

2 Zu den Lineamenta vgl. Nikolaus Klein, «Kirche unter dem Wort Gottes», 
in: Orientierung 72 (15. Marz 2008), 49ff. 

ORIENTIERUNG 72 (2008) 241 


